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L'un des plus célèbres motifs de l’enluminure arménienne médiévale, 
celui des Tables de Canons eusébiennes, est connu dans la littérature 
arménienne sous le nom de xoran (Јипјтиһ). C'est un theme artistique 
qu'on reconnait sans difficultés grâce à ses motifs répétés d”arcs voutés, 
de chapiteaux isomorphes, d'oiseaux perchés sur les architraves ornées, 
de vignettes remplies de motifs étranges, presqu'insolites. Ces multiples 
images conservées dans les manuscrits enluminés du IX* au XVII siècle 
sont attirantes, curieuses, énigmatiques. Aujourd’hui encore, elles trouvent 
une place privilégiée sur les couvertures des ouvrages savants lorsqu'il 
s'agit de résumer d'un coup d’ceil le riche parcours spirituel, l'héritage 
littéraire et le patrimoine artistique d'un peuple puisant son inspiration 
dans les profondeurs de la foi chrétienne. 

Notre fascination devant ces Images s'explique, sans doute, par une 
tradition riche de plusieurs siécles d'histoire, par la beauté de ces minia- 
tures, reflet d'une subtile recherche artistique, d'un style médiéval raffiné. 
Mais au-delà de tout cela, c'est sans doute leur message métaphorique et 
les origines symboliques jusqu'ici mal élucidées qui nous incitent à reve- 
nir sur ce théme iconographique et à tenter de l'analyser à nouveau du 
point de vue de l'histoire de l'art et de la spiritualité chrétienne. 


! Les principales théses de cet article ont été développées d'une maniére détaillée 
dans notre mémoire soutenu à la Section des sciences historiques et philologiques de 
l'Ecole pratique des hautes études (E.P.H.E., Sorbonne, Paris) sous la direction de Jean- 
Pierre MAHÉ, membre de l'Institut, et confirmé en février 2002 par un Diplóme d'Etudes 
Approfondies (D.E.A.), ainsi que dans notre thése de Doctorat soutenue en septembre 
2006 à l'Institut d'Art de l'Académie des Sciences de la République d'Arménie. Cf. 
R. AMIRKHANIAN, 2006. 
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Les exemples de xorans les plus achevés sont, sans doute, ceux qu’on 
trouve dans les manuscrits arméniens du XË au XIV* siècle, période 
qui correspond à lessor de Part de la miniature en Arménie (fig. 1-3). 
Cependant, pour les étudier efficacement, il convient de revenir sur leurs 
origines et sur les exemples d’enluminure les plus représentatifs des 
débuts de cette tradition iconographique. De même, on ne saurait expli- 
quer une telle profusion de motifs allégoriques à l’époque médiévale sans 
considérer leur provenance et leur évolution en conformité avec les grands 
thèmes et idées de la doctrine chrétienne, formulés dès l’époque la plus 
reculée. 

De ce point de vue, les enluminures arméniennes du Haut Moyen Âge 
fournissent un dossier iconographique tout aussi riche pour permettre de 
tenter une nouvelle analyse de la question des origines Tables de Canons, 
qui remontent à la phase la plus ancienne de l’iconographie chrétienne. 


Grâce à leurs particularités stylistiques, les enluminures des codices 
arméniens du X° siècle se classent parmi les œuvres qui prolongent 
l'Antiquité tardive et permettent de reconstruire certains modèles anté- 
rieurs?. Cela concerne en particulier les décorations des Tables de 
Canons constituant alors la principale unité d'illustration des évangé- 
liaires en Arménie. 

Ainsi, dans une riche série d'illustrations des Tables de Canons englo- 
bant toutes les traditions d'enluminure de l'art chrétien antique, C. Norden- 
falk a distingué les codices arméniens des IX*-X*"* siècles, en les consi- 
dérant comme les œuvres ayant conservé d'une manière intrinsèque la 
forme initiale du motif?. Citons parmi eux l'Évangile d’Ejmiacin (989, 
Erevan, Maténadaran, Ms. 2374), l'Évangile du X° siécle de la Bibliothé- 
que de la congrégation arménienne mékhitariste de Vienne (Ms. 697), 
l'Évangile de la Reine MIk'é (IX? siècle, Bibliothèque de la congrégation 
arménienne mékhitariste de Venise, Ms. 1144) et l'Évangile du X° siècle 
de la collection du patriarcat arménien de Jérusalem (Ms. 2555). 

L'Évangile d'Efmiacin considéré comme l’un des plus beaux manus- 
crits arméniens enluminés, occupe une place de choix parmi ces codex. 
Son schéma architectural est composé de doubles ou triples arcatures 
libres reposant sur des chapiteaux et colonnes à proportions plutót réa- 
listes. L'ensemble est complété par une quantité restreinte d'éléments 
décoratifs, tandis que les couleurs lumineuses et la facture de marbre 


? V, KAZARJAN, 1991, pp. 18-44. 
3 C. NORDENFALK, 1938, v. 1, pp. 73-116. 
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confèrent à l’ensemble un style solennel (fig. 4-12). Les deux premières 
pages sont consacrées à l'Épitre d’Eusébe à Carpien abritée sous les xorans 
qui se distinguent par leur architecture sans entrecolonnement: deux colon- 
nes de marbre soutiennent un grand arc outrepassé avec une fine archi- 
trave au milieu. Par leurs proportions trapues et leurs extrémités bien écar- 
tées, ces deux premières composantes des Tables de Canons à grands 
tympans ornés semblent avoir une parenté avec le style des portails des 
églises paléochrétiennes. Le deuxième xoran (fig. 5) qui se trouve sur le 
revers de la première page est plus majestueux que le premier avec ses 
couleurs lumineuses identiques à celles du troisième xoran affronté sous 
lequel commencent les tableaux synoptiques (fig. 6)*. 

Sur les pages suivantes, les sept dernières unités de xorans sont com- 
posées d’une série rythmée d’arcatures soutenues par des colonnes à 
chapiteaux ioniques. Aucun élément de cette série ne détonne avec l’autre 
et l’ensemble semble reproduire des modèles architecturaux d’un style 
homogène. 

On trouve, toutefois, un nouvel élément sur la dixième et dernière page 
des tableaux eusébiens. Le Tempietto (temple en forme de rotonde) est un 
édifice isolé dont la disposition circulaire rompt avec l’évolution linéaire 
des xorans précédents pour mettre comme un point final à ce défilé 
architectural très coloré (fig. 13). Quatre piliers de marbre, exécutés dans 
une technique déjà employée pour les xorans précédents, soutiennent un 
entablement concave. L'ensemble est surmonté d’une toiture conique cou- 
verte d’un motif de grenadier, dont le sommet est rehaussé d’une croix. 

Au moins quatre autres manuscrits médiévaux ont conservé ce thème 
architectural dans toute sa splendeur artistique (Ms. 697 Vienne; Ms. 2555 
Jérusalem; Ms. 9430G Erevan, Maténadaran; Ms. 2562 Jérusalem: 
fig. 14-16). Mises Pune a côté de l’autre, les images de Tempietto dans 
les manuscrits arméniens montrent leur appartenance a une iconographie 
commune. Le temple rond possède, dans la plupart des cas, quatre colon- 
nes qui soutiennent un entablement concave. Dans certains cas, la super- 
position des colonnes deux par deux avec celles de l’arrière-plan signifie 
la présence de huit colonnes, choix qui est lié aux connotations symbo- 
liques de la numérologie médiévale”. Le motif de cyprès qui poussent aux 


4 Cette particularité a incité G. Bandmann à supposer que les deux premiers xorans 
représenteraient les vues extérieure et intérieure d’un portail architectural, la première 
entrée étant sobre, alors que la seconde affiche un décor visiblement plus somptueux. Cf. 
G. BANDMANN, 1966, pp. 11-29. 

> Se rattachant généralement au baptême, à la régénération, à la Résurrection et à l’im- 
mortalité, le chiffre huit symbolise le Christ lui-même. Les constructions architecturales 
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extrémités du Tempietto est présent dans trois manuscrits déjà évoqués 
(Ms. 2374 Erevan, Maténadaran; Ms. 697 Vienne; Ms. 1144 Venise). 
Enfin, dans tous ces exemples, des rideaux noués pendent dans les entre- 
colonnements du Tempietto, et le toit de ce baldaquin monumental sur- 
monté d’une croix est entièrement couvert de végétations stylisées. 

Ces nouveaux attributs et motifs du Tempietto incitent à croire que 
cette image est investie d’une plus grande portée symbolique que la série 
architecturale précédente des Tables de Canons. Dans beaucoup d'études 
actuelles, l'analyse de l'iconographie des xorans se réduit méme à celle 
du Tempietto. Toute une direction d'étude iconographique des Tables 
de Concordance part de l'interprétation de ce temple rond couronnant 
les groupes des Tables de Canons «les plus anciens et les plus authenti- 
ques» selon l'avis de Th. Mathews?. Sa structure circulaire surmontée 
d'un baldaquin soutenu par quatre ou huit piliers s'associe pour certains 
avec l'image solennelle de la Rotonde de l'Anastasis élevée à Jérusalem 
au IV? siècle’. D'autres hypothèses le chargent d'un symbolisme baptis- 
mal, dans le contexte de sa parenté avec l'architecture des baptistéres 
latins de cette même période?. Enfin, le Tempietto se voit attribuer le 
symbolisme d'un sanctuaire chrétien, soit au sens symbolique de l'Église 
chrétienne, soit au sens honorifique d'un ciborium architectural". 

Ces interprétations sont toutes précieuses pour déchiffrer la symbo- 
lique du Tempietto. Néanmoins, comme Th. Mathews l'a judicieusement 
souligné, l'analyse isolée de ce motif «ne fait pas beaucoup progresser 
la compréhension du phénomène médiéval des Tables de Canons»!°, de 
méme qu'à l'heure actuelle, «aucune discussion scientifique ne tente 
d'aborder les Tables de Canons comme une unité décorative»!!. 

La présente recherche des origines anciennes des Tables de Canons 
part de ces observations. Nous enquérant de l'homogénéité artistique 
et symbolique de cet ensemble, nous nous sommes proposé l'étude des 
xorans comme unité décorative et architecturale dont la genése artistique 


qui prétendent, au Moyen Age, répercuter dans leur plan la construction de la Rotonde 
de l'Anastasis de Jérusalem choisissent souvent les nombres huit ou douze pour leurs 
supports, alors que l'original en possède vingt. Dans les arts plastiques, le chiffre huit aurait 
cette méme signification en relation avec le culte de la Résurrection. Cf. R. KRAUTHEIMER, 
1993; P. UNDERWOOD, 1950. 

6 Th. MATHEWS, 1991, p. 169. 

7 C. NORDENFALK, 1938, v. 1, pp. 109-116; E. KLEMM, 1972, pp. 69-99; H & H. BUSCH- 
HAUSEN, Armenische Handschriften, 1981, p. 84. 

8 P. UNDERWOOD, 1950, pp. 41-115. 

? G. BANDMANN, 1966, pp. 11-29; Th. KLAUSER, 1974. 

10 Th. MATHEWS, 1991, p. 170. 

1 Ibidem. 
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est à chercher bien avant le X° siècle, dans la spiritualité naissante du 
christianisme antique et dans la première iconographie officielle des 
peuples convertis. 


Les basiliques-martyriums 


Les sources historiques du IV° siècle semblent attester que les proto- 
types artistiques des Tables de Canons virent le jour dans les provinces 
orientales de l'empire romain peu après l'officialisation de la religion 
chrétienne, période marquée par de multiples constructions de monu- 
ments religieux". 

Après l'accord de Milan en 313, par lequel Constantin autorisait le culte 
chrétien, les vingt-quatre années suivantes furent caractérisées par une 
véritable fièvre architecturale. L'organisation de l'Église, en tant qu'insti- 
tution et l'érection d'édifices destinés à abriter le nouveau culte officiel, 
tournent pendant toute la période entre 313 et 337 autour de la personne 
de l'empereur. Celui-ci se pose en serviteur de Dieu chargé de la mission 
de convertir l'empire romain au christianisme ou se considére comme 
«le treizième apôtre du Christ, son vicaire sur terre»!*, élu pour guider 
l'Église vers sa victoire. 

L'exemple de Constantin est suivi par la plupart des évéques de l'épo- 
que. Tandis que des constructions grandioses, fruit de la munificence 
impériale, ornent Rome, Constantinople, Antioche et Jérusalem, les chro- 
niques de l'époque présentent le second quart du IV* siécle comme une 
période oü toute la chrétienté se couvre simultanément de basiliques, 
d'oratoires, de martyriums et de baptistères. 

À l'époque de Constantin, l'église en tant que bátiment commence 
à évoluer dans le cadre de ce qu'on appelle le genre basilical. Pour des 
raisons fonctionnelles aussi bien qu'idéologiques, il est impossible que 
l'architecture chrétienne se développe sans rupture à partir de l'architec- 
ture cultuelle de l'Antiquité paienne, car le christianisme y perçoit des 
principes opposés aux intentions propres du culte chrétien. En outre, la 
communauté étant trés grande, l'église doit recevoir le plus grand nombre 
de fidéles et étre également la demeure et la salle de l'audience du Christ, 
Roi céleste". Les temples anciens, destinés à abriter les images des dieux 


1? EUSÈBE DE CÉSARÉE, Vita Constantini, IV, 36. Dans A. CAMERON, St.G. HALL, 1999, 

13 R. KRAUTHEIMER, 1965, p. 17. 

14 Cette conception est exprimée chez Eusèbe qui, pour désigner l'église du Golgotha, 
emploie le terme basileos neos et basileos oikos. La terminologie ainsi établie définit 
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païens, ne sont conformes n1 par leur fonction, n1 par leurs formes aux 
grandes assemblées chrétiennes de croyants et de membres du clergé. 

À la recherche d’une forme canonique et afin de répondre à ces exi- 
gences, l'église chrétienne finit par s'inspirer de l'architecture publique 
de l'époque précédente. Elle adopte un type architectural qui réunit les 
connotations religieuses aux critéres d'un édifice officiel, celui de la basi- 
lique. Le culte antique de l'empereur et le caractère sacré prêté à sa glo- 
rieuse personne depuis des siécles veulent que, sa demeure, c'est-à-dire 
la basilique soit, dans un certain sens, un édifice sacré. La frontiére entre 
les fonctions séculière et religieuse de la basilique qui est déjà floue dans 
la Basse Antiquité rend donc possible cet emprunti”. 

Cependant, l'aspect architectural pose probléme, car la basilique 
romaine séculière présente une grande variété de plans et de réalisations, 
et le terme de basilique s'applique à la fonction de ce groupe d'édifices, 
plutót qu'à leurs caractéristiques structurales. L'architecture chrétienne, 
qui ne peut dériver d'un type unique de cette catégorie architecturale, 
finit par fixer son schéma en sélectionnant quelques particularités essen- 
tielles qui, vers l'an 300, sont propres à la majorité des basiliques romai- 
nes. C'est, tout d'abord, un plan oblong, avec un toit cintré et une abside 
terminale. La division de l'espace intérieur en nefs et en ailes à l'aide 
de colonnes et d'arcades devient une qualité inhérente à ce nouveau type 
d'édifice religieux. 

L'une des premiéres grandes basiliques de l'époque de Constantin 
est l'église de Tyr consacrée en 318. Ses dispositions architecturales sont 
actuellement connues d’après l'Histoire Ecclésiastique d Eusèbe de Césa- 
rée (265-340), le biographe de l'empereur et le premier des chroniqueurs 
chrétiens de l'empire romain, qui a inséré dans son œuvre son propre 
discours pour la dédicace de l’églisel®. 

Malgré son caractére rhétorique, l'allocution d'Eusébe éclaire le plan 
architectural de la basilique de Tyr et suggère la forte impression qu'un 
édifice religieux devait exercer sur ses contemporains. Eusébe met en 
valeur les principales composantes de l'église: les propylées, l'atrium et 
la nef. L'axe de l'église, qui s'étend du seuil des propylées jusqu'à l'autel 
à l'intérieur de l'abside, est pour lui «le chemin royal, par lequel les fidé- 
les s'approchent de l'autel du Christ, le Roi des Cieux»””. 


l'église comme la salle du trône de l'Empereur qui règne aux cieux. EUSEBE DE CÉSARÉE, 
Vita Constantini, III, 33. Dans A. CAMERON, St.G. HALL, 1999. 

15 R. KRAUTHEIMER, 1965, p. 21. 

16 EUSEBE DE CÉSAREE, Histoire Ecclésiastique, X. Dans G. BARDY, 2003. 

V R. KRAUTHEIMER, 1965, p. 25. 
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La perspective visuelle des différents éléments architecturaux de la 
basilique orientée en direction du sanctuaire s’insère parfaitement dans le 
contexte de notre étude. Toutefois, la description prolixe d'Eusëbe est 
remarquable surtout par ce qu'elle confirme l'existence au IV* siècle d'un 
programme politique et religieux de constructions cultuelles. Elle témoi- 
gne aussi de l'intérét particulier des contemporains de Constantin pour la 
nouvelle architecture chrétienne et les voies de sa ratification culturelle. 

Les diverses descriptions des basiliques érigées par Constantin en 
Terre sainte selon La Vie de Constantin (Vita Constantini) d Eusèbe, sont 
animées de la méme fascination. Toutefois, la signification de ces nou- 
velles exégèses de l'architecture chrétienne va bien au-delà des objectifs 
purement esthétiques!*. 

Les deux églises construites par Constantin à Bethléem (333) et à 
Jérusalem (336), lieux saints oü la tradition situe la Nativité et la Passion 
du Christ sont des basiliques-martyriums. Contrairement à la vocation clas- 
sique de ce type de basiliques appelées à abriter les reliques d'un martyre, 
les sanctuaires qu'elles enferment ne comportent pas de sépultures; ce 
sont des constructions symboliques qui marquent les lieux saints, témoins 
de la Vie, de la Passion et de la Gloire du Christ!’. 

À Bethléem, la fonction du martyrium abritant le site de la Nativité, est 
remplie par une construction octogonale surélevée à la place de l'abside. 
Au centre de cet octogone, trois escaliers mènent vers l'emplacement d'une 
large cavité circulaire qui, perçant le rocher de la grotte, permet aux visi- 
teurs de contempler en contre-bas l'endroit oü la tradition place la nais- 
sance de Jésus-Christ. Ce sanctuaire mystique a un toit pyramidal avec 
une ouverture vers le ciel au-dessus de la cavité de la grotte, rapprochant 
ainsi le lieu de la naissance de Jésus des cieux vers lesquels il remontera 
après sa Résurrection^?. Cette construction située à l'extrémité Est de 
l'église basilicale communique avec la nef et les ailes de l'église à l'aide 
de grandes arcades. La galerie circulaire, suffisamment grande pour que 
les croyants puissent y circuler avant ou aprés la messe, constitue ainsi 
une section autonome de l'ensemble basilical. 


18 EUSÈBE DE CESAREE, Vita Constantini, ПТ, 33-34. Dans A. CAMERON, St.G. HALL, 
1999, 

12 Dans le vocabulaire architectural moderne, basilique-martyrium désigne un édifice 
religieux à deux fonctions différentes, celles d'une église et d'un martyrium. Cependant, 
cette dénomination est plus ancienne et doit son origine à l’œuvre d'Eusébe qui, dès le 
départ, appelle le tombeau du Christ martyrium (нрарторлом) de la Résurrection, ayant 
pour fonction particulière de témoigner (нартороол) sur l'événement sacré de la Résur- 
rection de Jésus (VC, III, 33). Cf. R. WILKEN, 1992, p. 747. 

20 R. KRAUTHEIMER, 1965, p. 39. 
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Dans un autre monument remarquable de l’époque, la basilique du 
Saint-Sépulcre de Jérusalem, cette autonomie est encore plus accentuée. 
Ici, de même qu’à Bethléem, une basilique et une structure circulaire 
sont accolées l’une à l’autre afin de former le plan d’une autre basilique- 
martyrium, destinée, en outre, à servir un culte particulier, celui de la 
Crucifixion et de la Résurrection, les ultimes étapes de la passion du 
Christ. Compte tenu de l’importance de cet édifice paléochrétien pour 
l’histoire de la chrétienté arrêtons-nous brièvement sur l’histoire de sa 
construction. 

Les quatre Évangiles indiquent que le lieu de la Crucifixion du Christ 
se situait, «prés d'une route» et «proche de la ville» de Jérusalem”, sur 
le Golgotha, appelée aussi Lieu du Cráne22. Après qu'il fut crucifié, 
Jésus fut mis dans un tombeau creusé, conformément à la tradition juive, 
dans un rocher qui se situait non loin du Golgotha”. Au IV? siècle, Eusèbe 
de Césarée raconte que ce site, qui était devenu un lieu de dévotion pour 
la communauté chrétienne de Jérusalem, fut recouvert de terre. Puis 
les Romains, probablement sous le règne d’Hadrien (135), y construisi- 
rent un temple païen dédié à Vénus et renommèrent le Golgotha Aelia 
Capitolina”. 

Indigné par cette approche paienne du site sacré, l'empereur Constantin 
ordonna, vers 325-326, que le lieu antique füt mis à découvert en faisant 
des fouilles trés profondes du terrain et en transportant la terre excavée 
en un lieu lointain et reculé, parce qu'elle avait été souillée par les sacri- 
fices offerts aux démons”. Malgré son âge avancé, la mère de Constantin, 
l'impératrice Hélène, fut priée par son fils de se rendre à Jérusalem et de 
participer personnellement aux fouilles les plus importantes de l'époque. 
Elle eut ainsi la gloire de rendre au monde le monument chrétien le plus 
sacré qui est le Tombeau du Christ, ainsi que l'emplacement exact du 
Golgotha avec les reliques de la Vraie Croix*. 


21 Jean 19:20. 

2 Matthieu 27:33, Marc 15:22, Luc 23:22, Jean 19:17. 

23 Luc 23:33, Matthieu 27:59. 

24 EUSÈBE DE CÉSARÉE, Vita Constantini, III, 26; Dans A. CAMERON, St.G. HALL, 
1999. 

25 Ibidem, III, 25-28. 

26 Dans sa Vita Constantini, Eusèbe n'est pas précis au sujet du rôle de sainte Hélène 
dans la découverte du Saint Sépulcre. En revanche Socrate le Scolastique (380-450), dans 
son Histoire Ecclésiastique, continuant celle d'Eusébe de Césarée, donne une description 
circonstanciée de la découverte du tombeau en soulignant le róle important qu'ont joué 
les fouilles et la construction menées par la mère de Constantin, sainte Hélène, qui est 
aussi créditée de la redécouverte de la Vraie Croix. Cf. SOCRATE LE SCOLASTIQUE, His- 
toire Ecclésiastique, L. I. Sources Chrétiennes, 2004. 
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Après cette merveilleuse découverte, l’attention de l’empereur se porta 
sur un autre projet, extrêmement ambitieux, celui de consacrer un majes- 
tueux sanctuaire au site de la Résurrection divine. Le rescrit impérial 
adressé à Macaire, l’évêque de Jérusalem ordonna donc d'élever à len- 
droit même où fut crucifié et enterré le Christ «une basilique plus belle 
que tout autre sur terre»^". La construction commença dès 328, et en 336 
la basilique-martyrium fut consacrée par une assemblée d’évéques délé- 
gués de Tyr à Jérusalem. 

L'aspect initial exact de cette basilique paléochrétienne reste à ce jour 
un sujet très controversé à cause des maigres vestiges subsistant de la 
construction du IV* siècle, jadis splendide. Par conséquent, archéologues 
et historiens ont systématiquement recours à la description d'Eusébe 
de l'Église de la Résurrection?! afin de reconstituer l'image architecturale 
relativement compléte de cet important édifice paléochrétien (fig. 17- 
18)22. 

De Textérieur, la basilique était précédée d'un atrium traditionnel et 
de propylées entourés de colonnades. Limité à l'Ouest par le rocher du 
tombeau, l’intérieur de l’église était court et large. Reposant sur de gigan- 
tesques colonnes, la nef était flanquée d’ailes doubles de part et d’autre. 
Tout cela était doté d'un décor extérieur en marbre et en or d’une extrême 
richesse, surtout à l’Ouest de la basilique, car c'est la qu’elle était contigué 
à la cour carrée abritant le Tombeau du Christ. Avant l'accés à cette cour, 
la basilique avait également, d’après la description d’Eusebe, un «chevet» 
entouré de douze colonnes selon le nombre sacré des apôtres du Christ". 
Chaque colonne portait des vases en argent et toute cette construction 
circulaire était surmonté d'un dóme hémisphérique. C'était le premier 
sanctuaire donnant accès au cœur de l'ensemble architectural: la cour 
carrée ouverte encadrant le Tombeau du Christ. Ce dernier, une chambre 


27 EUSEBE DE CESAREE, Vita Constantini, III, 30; Dans A. CAMERON, St.G. HALL, 
1999; 

28 Ibidem., III, 32-40. 

2 Notre description de la basilique constantinienne du Golgotha suit la reconstruction 
de R. Krautheimer. Cette version qui est basée sur les données des fouilles et les descrip- 
tions d’Eusebe (VC, III, 33) consiste à démontrer que l’ensemble architectural du Calvaire 
comportait deux sanctuaires à fonction martyriale: l'hémisphére achevant la basilique du 
Golgotha et le Saint-Sépulcre abrité dans la cour carrée derrière l’église. La première 
structure circulaire accolée à la basilique aurait été élevée, selon lui, sur le lieu de la 
Crucifixion, alors que la structure entourant le Tombeau du Christ et située au milieu de 
la cour carrée était consacrée au culte de la Résurrection divine. Cf. R. KRAUTHEIMER, 
1965, p. 41. 

30 EUSEBE DE CÉSARÉE, Vita Constantini, III, 33-34, Dans A. CAMERON, St.G. HALL, 
1999. 
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sépulcrale du type juif traditionnel creusée dans un rocher, avait été 
entouré par les architectes du TV" siècle de colonnes de marbre formant 
une rotonde appelée Édicule (aediculum) dont le dôme fut probablement 
construit plus tard, vers la fin du IM? siècle. 

Toutes les parties de cet imposant ensemble, notamment les propy- 
lées, la basilique avec ses nefs et le sanctuaire rond couvert d’un dôme, 
guidait donc progressivement les fidèles vers ce haut lieu du culte chré- 
tien. La messe, le plus souvent célébrée dans la basilique, se dirigeait 
souvent aussi vers la cour sacrée et les processions s’avançaient ainsi 
de la basilique vers le Rocher du Calvaire, puis vers le Saint Sépulcre, 
et de là retournaient vers la basilique-martyrium. Toutes les parties de 
l'ensemble avaient donc leur fonction particulière dans le cadre d'une 
«liturgie péripatétique oü les services réguliers étaient fusionnés avec 
la vénération des lieux- témoins du Sacrifice et de la Résurrection du 
Christ», 

Eusèbe atteste dans la Vita Constantini, que l'empereur donna à Hélène, 
sa mère la tâche de construire de somptueux sanctuaires sur d’autres 
sites commémorant les manifestations divines, dont l’Église de la Nati- 
vité à Bethléem évoquée ci-dessus et la basilique du mont des Oliviers 
célébrant l'Ascension de Jésus”. Cette dernière était, selon Eusèbe, un 
monument aux édifices luxueux dédiés à l’exaltation du Sauveur aux 
cieux”. Elle présentait trés vraisemblablement des dispositions architec- 
turales comparables à celles de la basilique de la Nativité et de l'église 
sépulcrale de Jérusalem: une vaste basilique comportant à la place de 
l'abside un volume circulaire à fonction martyriale trés particuliére. 


Le rapprochement de ces basiliques-martyriums avec le schéma archi- 
tectural des Tables de Canons dans les manuscrits arméniens ne devrait 
pas poser de difficultés. Les arcades et leur extension horizontale à tra- 
vers les pages du livre s'associent à la nef basilicale de la construction 
constantinienne. On y reconnait le choix laconique de quelques éléments 
essentiels de l'église basilicale pour faire ressortir le contenu et le sens de 
l'architecture. Par ailleurs, le Tempietto des codex arméniens, qui consti- 
tue une partie autonome au point de vue style architectural par rapport 
aux arcades qui le précédent, est ressenti toutefois comme une suite ou 
un aboutissement architectural de cette série. 


31 R. KRAUTHEIMER, 1965, p. 41. 
32 EUSÈBE DE CESAREE, III, 41. Dans A. CAMERON, St.G. HALL, 1999. 
33 Ibidem., III, 43. 


SYMBOLIQUE DES TABLES DE CANONS 191 


On a vu qu'une divergence analogue de plan et de fonction oppose la 
nef centrale au sanctuaire (octogonal à Bethléem et circulaire à Jérusa- 
lem) dans les églises de Terre sainte. La particularité du plan des basili- 
ques-martyriums consiste à juxtaposer la nef longitudinale au sanctuaire 
de plan circulaire pour marquer la partie sacrale de l'église, dotée des 
connotations trés symboliques. À travers un contraste géométrique, cette 
solution architecturale a pour objectif d'insister sur le décalage structural 
entre la basilique et son sanctuaire situé sur un lieu exclusif de témoi- 
gnage évangélique“. 

Le rapprochement iconographique du Tempietto avec les dispositions 
architecturales de la rotonde du Saint-Sépulcre de Jérusalem a été démon- 
tré dans plusieurs travaux consacrés aux manuscrits armeniens””. Toute- 
fois, les auteurs ne tiennent pas compte d'un fait important, à savoir qu'au 
IV? siécle, l'ensemble tout entier de l'église de Golgotha comprenant 
la basilique, l'hémisphére et la cour ouverte avec le Tombeau du Christ 
était considéré comme le martyrium du Sacrifice et de la Résurrection 
du Sauveur*. La basilique qui servait surtout aux assemblée de la com- 
munauté chrétienne et des pèlerins était elle aussi appelé martyrium, sans 
qu'elle eût des connotations spécifiques liées aux martyrs. Cela est attesté 
dans le texte d'Eusébe, qui applique le mot martyrium à l'ensemble archi- 
tectural du Calvaire, comprenant plusieurs édifices: les propylées, la 
basilique, l'hémisphére marquant le lieu de la Crucifixion et l'atrium 
entourant le sanctuaire du Saint-Sépulcre””. Par ailleurs, dans l'épitre de 
Constantin, citée par Eusèbe, l'Empereur dit son intention d'orner le lieu 
saint plutót d'une église grandiose que de simple mémorial marquant 
l'emplacement de la crypte sacrée??. Enfin, bien qu'Eusébe accorde une 
grande importance à la découverte sensationnelle du Saint Sépulcre au 


34 L'analyse iconographique des manuscrits arméniens du X° siècle nous avait suggéré 
que le Tempietto, en étant investi par la symbolique de la Résurrection, représente une image 
plutót syncrétique des deux sanctuaires constantiniens de l'Église au Calvaire, à savoir de 
l'hémisphére basilical (Crucifixion) et du Saint-Sépulcre (Résurrection). La reconstruction 
du plan de la basilique du IV* siècle, réalisée par R. Krautheimer, qui révèle l'existence 
de ces deux sanctuaires semble confirmer cette hypothése. Cf. R. AMIRKHANIAN, 2004, 
pp. 3-20. 

5 H&H. BUSCHHAUSEN, Armenische Handschriften, 1981, p. 84; P. UNDERWOOD, 1950, 
pp. 11-29; Th. KLAUSER, 1974, pp. 314-327. 

36 R. KRAUTHEIMER, 1965, p. 41. 

37 Plus tard, le terme marturion est associé à la basilique du Saint-Sépulcre de Jéru- 
salem par Egérie (/t, 30, 7) et son usage est analysé chez Cyrille de Jérusalem (Catech, 
14.10). Cf. R. WILKEN, 1992, p. 747. 

38 EUSEBE DE CÉSARÉE, Vita Constantini, ПТ, 30-31. D’après A. CAMERON, St.G. HALL, 
1999. 
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Calvaire, 1l ne s'attarde pas à décrire les monuments élevés par Constantin 
autour du lieu sacré nouvellement mis au jour. En revanche, il consacre 
plusieurs passages à la description de la basilique Anastasis, à sa partie 
sacrale, ainsi qu'au décor intérieur et extérieur de la somptueuse église”. 

Dans le cadre des pratiques de pèlerinage mises en place dès le 
IV siècle, la basilique joue un rôle tout aussi important, car les pèlerins 
racontent leur émerveillement devant l'église de la Résurrection et attri- 
buent un rôle symbolique à tous les détails de l’ensemble architectural du 
Calvaire“. 

C'est sous cet angle-la que le schéma architectural des xorans peut 
enfin être examiné comme une unité décorative et architecturale, qui 
aidera aussi à comprendre leur symbolique, celle qui remonte aux origi- 
nes de l’iconographie chrétienne. 

La question suivante est de savoir quelles étaient les processus et les 
mouvements d'idées ayant déterminé l'apparition des images des basi- 
liques de la Terre sainte sur les pages des Évangiles dés cette époque 
reculée. 


La Jérusalem céleste à travers la Jérusalem terrestre 


Les plus anciennes traditions judaiques regardent Jérusalem comme le 
centre de l'Univers ou le nombril du monde. Si le Mont Hermon person- 
nifie le centre de l'Univers pour les Juifs anciens, plus tard, ce centre 
sacré est transféré sur le mont du Calvaire, l'endroit oü la création du 
monde a commencé. C'est ici qu'Adam a été créé et plus tard inhumé“. 
Les Saintes Écritures et la tradition apocryphe renforcent ces notions 
cosmogoniques en y rattachant l'événement messianique central du dogme 
chrétien, la Crucifixion du Christ. Le Golgotha devient donc «l'axe chré- 
tien» de l'Univers qui définit le début et la fin de l'histoire biblique. 

Ce mythe cosmogonique par excellence ne pouvait pas échapper à 
l'attention de l'empereur Constantin, trés sensible à toute filiation idéolo- 
gique entre l'histoire biblique et la réalité de son empire. 


32 Ibidem., ПТ, 35-40. 

40 Les plus anciens récits de pèlerinage en Terre sainte sont L'Itinéraire du pèlerin 
de bordeaux (333) et L'Itinéraire d'Egérie (vers 400). Cf. Itinerarium Burdigalense, 
dans /tineraria et alia geographica 1965; Journal de Voyage. Itinéraire d "Egerie, 1982. 
Pour l’histoire des pèlerinages en Terre sainte en basse Antiquité, cf. A. GRABOIS, 1998, 
E. D. HUNT, 1982; P. MARAVAL, 1985. 

^! M. ELIADE, 1955, pp. 57-65. 
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«Je voudrais vous convaincre que je suis préoccupé avant tout par l’idée 
d’orner de magnifiques édifices cette place sacrée dès le commencement, 
comme le Seigneur l'a voulu, et sanctifiée encore plus par le trophée de la 
Passion de notre Sauveur»*. 


Appliquant a la montagne sacrée l'esthétique ecclésiastique nouvel- 
lement créée, Constantin, renforce l’identité du Golgotha en tant que 
omphalos (Supañóc) — nombril du monde*, de même qu'il fixe dans 
le sens chrétien, le symbolisme architectonique du Centre“. Dès lors, la 
construction de l’Église du Saint-Sépulcre est considérée non seulement 
comme l'instrument, mais aussi comme l’événement-clé, qui comme la 
Résurrection de Jésus, transforme l’ancienne ville juive en nouvelle Jéru- 
salem chrétienne et garantit son passage d’une réalité à l’autre. 

C'est en s'inspirant des cette adaptation habile de plusieurs traditions 
anciennes de caractère cosmogonique, qu’Eusebe de Césarée, le biogra- 
phe de l'empereur, à travers la description de la basilique constantinienne 
du Golgotha, donne naissance à sa théorie des lieux saints, en dirigeant 
l'attention, pour la première fois, vers la signification religieuse et théo- 
logique de l'espace?. Mais il va même au-delà, en jetant les bases d'une 
nouvelle direction de symbolisation des basiliques-martyriums de Terre 
sainte, qui sera absolument décisive pour toute leur histoire postérieure. 

Dans le chapitre III (33) de la Vita Constantini, Eusèbe se réfère à 
l'Apocalypse de Jean pour comparer la descente ici-bas de la Jérusalem 
céleste avec la construction de l'église sépulcrale, consacrée à la Cruci- 
fixion et à la Résurrection de Jésus. 


42 EUSEBE DE CÉSARÉE, Vita Constantini, III, 30; Dans A. CAMERON, St.G. HALL, 1999 
(citation traduite de l'anglais, R. A.). 

^5 A. PIGANIOL, 1945, p. 7. 

44 Selon les notions cosmogoniques anciennes, le temple ou la cité sacrée située au 
centre du cosmos est le point de rencontre des trois régions cosmiques: ciel, terre, enfer. 
Cf. M. ELIADE, Gallimard, 1969, Coll. Folios/Essais, 2002, p. 24; Ibidem, 1976, p. 22; 
Ibidem, 1955, pp. 57-65; H. DAMIAN, J-P. RAYNAUD, 1983, p.61. 

^ Dés le début de son récit consacré à la construction des basilique-martyriums de 
la Terre sainte, Eusèbe pose la notion de «lieu» (tónoc). Il l'entoure ensuite d'un voca- 
bulaire sacralisé en évoquent à plusieurs reprises «le lieu le plus béni», «l'endroit sacré 
du salut», «la grotte la plus sacrée», «la place la plus merveilleuse du monde» (VC, III, 
28-30). Dans sa pensée, un site sacré n'est pas simplement l'endroit oü un événement sacré 
a lieu, mais aussi et surtout la preuve de la vérité des faits accomplis à l'époque évangé- 
lique. «Témoin», «évidence», «preuve», «marque», «signe» tiennent une place tout aussi 
importante dans le vocabulaire de cet écrivain, car son objectif est d'évoquer, d'une 
manière symbolique, la foi en la vérité des faits prodigieux contenus dans les Évangiles. 
Autrement dit, les sites sacrés servent pour Eusébe à démontrer l'authenticité du chris- 
tianisme. Pour une discussion autour de la théorie de la «topographie sacrée» d'Eusébe, 
cf. R. WILKEN, 1992, pp. 736-760. 
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«Et sur cette même montagne du Salut, la nouvelle Jérusalem a été 
construite au-dessus de la vieille et néfaste qui s'est souillée par le meurtre 
de notre Seigneur (...) Et en face d'elle, l'empereur a érigé le trophée de la 
victoire du Sauveur sur la mort, Pornant d'une somptuosité incomparable. 
Sans doute était-ce la mystérieuse nouvelle Jérusalem que les longs cha- 


pitres des prophéties, inspirées par le Saint-Esprit, ont si magnifiquement 


prédite d'innombrables fois»**. 


La Jérusalem céleste, qui représente l’ultime degré de l’eschatologie 
juive traditionnelle, est aussi empruntée par l’eschatologie chrétienne. 
Résultant d’une longue filiation de concepts bibliques depuis l’Arche 
d'Alliance jusqu'au Tabernacle et au Temple de Jérusalem, l’idée, doit 
sa naissance à la littérature apocalyptique des III siècles après J.C.*”. 
A cette époque encore, elle a une parenté avec le concept de la Jérusalem 
future développé dans la littérature judaique de la période du Second Tem- 
ple. Lexil biblique et la destruction du Premier Temple créent des aspira- 
tions vers la reconstruction du Temple de Jérusalem et l’accomplissement 
des espoirs nationaux par le retour à l’âge d'or du peuple d’Israél**. 

La Jérusalem céleste, quant à elle, représente la deuxième phase de ces 
aspirations provoquées cette fois-ci par le traumatisme national lié à la 
chute du Second Temple“. La Jérusalem céleste ne signifie pas Гаппија- 
tion de la Jérusalem future, par laquelle la nation juive espère le renou- 
vellement de son passé glorieux du temps du désert et de l’alliance parfaite 
de Dieu avec son peuple. Néanmoins, la Jérusalem céleste contrairement 
à la Jérusalem future qui est la prolongation de la Jérusalem biblique et 
historique, fait partie d’un «autre monde», d’une création nouvelle, laquelle 
interviendra après un bouleversement cosmique et les événements purifi- 
cateurs, tant pour la nation juive, que pour le monde entier. La cité céleste 
incarnera la rupture totale avec le monde ancien et cette révolution uni- 
verselle entrainera le salut du genre humain dans un monde qui se trouve 
hors de l'univers et du temps actuels. Ce monde extra-terrestre et extra- 
temporel sera fait d’une autre matière, jusque-là inconnue, et se situera, 
non pas sur terre, à la place de la Jérusalem historique, mais au ciel". 


46 EUSÈBE DE CESAREE, Vita Constantini, III, 33; D’après A. CAMERON, St.G. HALL, 
1999. 

47 Le IV* Livre d'Esdras, VApocalypse de Baruch, le Livre de Daniel et le Livre d'Hénoch 
sont les trois principaux écrits apocalyptiques de la littérature juive. Cf. A. DUPONT- 
SOMMER, M. PHILONENKO, 1987. 

48 B. KUHNEL, 1987, p. 39. 

49 ]bidem, p. 42. 

50 TV Esdras 47: 1-12; Baruch 24: 5-6; 1 Hénoch 25: 4-8. Dans B. KÜHNEL, 1987, 
pp. 43-45; notes 58, 59 (I, 2) 
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Les écrits du Nouveau Testament apportent un élément nouveau: ils 
voient la Jérusalem céleste en complète opposition avec la ville terrestre, 
historique, située en terre de Judée. Selon les Évangiles synoptiques, la 
Jérusalem historique n’est autre que le symbole de l’Ancien Testament. Elle 
n'a pas plus de signification pour les chrétiens que cette histoire ancienne 
qui s'est consommée et qui a besoin d’être renouvelée. L'ancienne ville de 
Jérusalem s’est souillée par le meurtre de Jésus; la mort et la résurrection 
du Christ ont privé la Jérusalem historique de toute légitimité du point de 
vue de l’histoire de la rédemption. Maintenant, cette ville n’est nécessaire 
qu'en tant que scène ou endroit où sera réalisée la nouvelle alliance de 
Dieu avec son peuple, le Nouveau Testament qui sera supérieur à l'An- 
cien. Le salut aura lieu non pas dans la Jérusalem terrestre, historique, 
mais dans la Jérusalem céleste, qui sera séparée de la ville terrestre par 
la Croix du Christ?! 

«Le ciel nouveau et la terre nouvelle» décrits dans les chapitres 21-22 
de l'Apocalypse de Jean résument les espoirs eschatologiques des chré- 
tiens liés à la cité céleste de la fin des temps. 


«Puis je vis un ciel nouveau et une terre nouvelle — car le premier ciel 
et la première terre ont disparu, et de mer il n'y en a plus. Et je vis la 
cité sainte, la Jérusalem nouvelle, qui descendait du ciel, de chez Dieu 
(...) J'entendis alors une voix clamer, du trône: «Voici la Demeure de 
Dieu avec les hommes. Il aura sa demeure avec eux; ils seront son peuple, 
et lui, Dieu-avec eux, sera leur Dieu (...) Il essuiera toute larme de 
leurs yeux: de mort, il n’y en aura plus; de pleur, de cri et de peine, il n’y 
en aura plus, car l’ancien monde s’en est allé.» (...) Il me transporta en 
esprit sur une montagne de grande hauteur, et me montra la Cité sainte, 
Jérusalem, qui descendait du ciel, de chez Dieu, avec en elle la gloire 
de Dieu. (...) Elle est munie d'un rempart de grande hauteur pourvue de 
douze portes (...) Le rempart de la ville repose sur douze assises portant 


chacune le nom des douze Apôtres de l’Agneau»”. 


Cette description de la Jérusalem céleste confère à la cité eschatologi- 
que une forme visuelle, qui fait explicitement référence au Tabernacle du 
désert avec son Arche d'Alliance. La dénomination grecque «ñ oxnvn» 
(demeure ou tabernaculum en latin) et le plan carré de la cité céleste, 


pourvue de douze portes portant les noms des douze tribus juives, crée 
l'interconnexion entre la Jérusalem céleste (Nouvelle Alliance) et le passé 


?! La relation antithétique entre la Jérusalem historique et la Jérusalem céleste est la 
plus explicite dans l'Epitre de Paul aux Galates, lequel en donne une explication typolo- 
gique (Gal. 4:24-26); Cf. B. KÜHNEL, 1987, pp. 55-56; notes 38-41 (I, 3). 

? Apocalypse, 21, 1-14. La Bible de Jérusalem, 1998, pp. 2082-2083. 
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d'Israél (Ancienne Alliance)”. Dans ce sens, elle reste étroitement liée 
au concept du Temple-cité développé dans le judaïsme. Néanmoins, la 
Jérusalem céleste chrétienne différe de celle de la littérature juive: non 
seulement elle descend du ciel, mais elle est entiérement opposée à la 
Jérusalem terrestre, voire dirigée contre elle. Cette cité de Dieu s'appelle 
la Nouvelle Jérusalem céleste, elle dépasse de loin la Jérusalem histori- 
que, qu'elle vise à remplacer aprés sa disparition compléte?^. La cruci- 
fixion et la mort du Christ mettent fin à l'existence de la Jérusalem 
terrestre. La Nouvelle Jérusalem céleste est l'accomplissement de la nou- 
velle alliance promise au moment de la seconde parousie de Jésus et du 


Jugement Dernier”. 


«Mon retour est proche: tiens ferme ce que tu as, pour que nul ne ravisse 
ta couronne. Le vainqueur, je le ferai colonne dans le temple de mon Dieu; 
il n'en sortira plus jamais et je graverai sur lui le nom de mon Dieu, et le 
nom de la Cité de mon Dieu, la nouvelle Jérusalem qui descend du Ciel, 
de chez mon Dieu, et le nom nouveau que je porte». 


Constantin avait déja essayé d’apporter une réponse aux croyances 
eschatologiques de la communauté chrétienne par son recours à l’image- 
rie apocalyptique. L'objectif était d'associer les idées liées à l'eschaton et 
à la fin des temps avec les réalités de son empire. Sur la peinture murale 
se trouvant au-dessus du portique de son palais impérial (l'existence de 
cette œuvre nous est connue grâce à la chronique d”Eusöbe)””, l'empereur 
s'était fait peindre avec ses fils. À leurs pieds, un redoutable dragon était 
en train de tomber dans l'abime, traversé de part en part par la pointe du 
Labarum (AGBapov), l'étendard sacré chargé du monogramme du Christ”. 
Le Dragon qui tire son origine des écrits apocalyptiques, représente l'image 
du mal défait et de l'eschaton, c'est à dire de la fin des temps et du Juge- 
ment dernier, évoqués dans les apocalypses. Dans celle de Jean, il sym- 
bolise les persécuteurs romains qui devraient étre abattus et jetés dans la 
mer, quand viendrait le Royaume Millénaire du Seigneur. Au TV" siècle, 
c'est à dire au temps de la dernière et de la plus violente persécution, le 
recours des chrétiens à l'héritage apocalyptique est particulièrement 


93 B. KÜHNEL, 1987, pp. 56-58; M. RONK-VAANDRAGER, 1996. 

44 B. KÜHNEL, 1987, p. 59; P. MINEAR, 1983, pp. 18-31. 

> B. KÜHNEL, 1987, p. 56. 

5 Apocalypse, 3, 11-13. La Bible de Jérusalem, 1998, pp. 2067-2068. 

57 EUSËBE DE CÉSARÉE, Vita Constantini, III, 3; Dans A. CAMERON, St.G. Hall, 
1999. 


58 
1981. 


Pour la discussion de l'usage du motif de labarum par Constantin, cf. Ch. ODAHL, 
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fréquent. Partout, les persécuteurs romains sont décrits comme des bêtes 
et des serpents auxquels s’adressaient les messages alarmants de la fin du 
monde. Constantin et Eusèbe évoquent eux-mêmes, à plusieurs reprises, 
le serpent/dragon en tant que symbole du mal et attribut de leurs adver- 
saires paiens”. La peinture du palais impérial, montrant la triomphe de 
l'empereur sur le Dragon, s'adresse donc à la communauté chrétienne et 
signifie que les temps nouveaux sont arrivés et que les espoirs eschato- 
logiques des chrétiens sont accomplis à l'époque méme de Constantin‘. 

Eusèbe commente le choix de ce symbole comme expression de la 
«grandeur intelligible» de l’empereur, qui a conféré une formidable forme 
visuelle aux paroles des prophètes décrivant la défaite de la terrible et 
effroyable bête sauvage ayant assiégé l’église de Dieu. Il enchaîne ensuite 
avec la citation des extraits d’Isaie se rapportant au Dragon et au ser- 
pent (27:11. 

Cela laisse supposer que l’historien du christianisme est particulière- 
ment sensible à ce type d'évocation et qu'il saisit la force des symboles 
eschatologiques usités par Constantin. Plus tard, quand il s'agit d'exprimer 
son émerveillement devant l'Église de la Résurrection et d'en affirmer 
l'authenticité, Eusébe a recours à un nouveau symbole eschatologique, 
celui de la Jérusalem céleste. 


«La Nouvelle Jérusalem fut construite comme le plus grand témoignage 
du Sauveur. Sans doute était-ce la mystérieuse Jérusalem Nouvelle que les 
longs chapitres des prophéties, inspirées par le Saint Esprit, ont si magni- 
fiquement prédite d'innombrables fois». 


Ce passage peut étre considéré comme le point culminant de la longue 
série d'évocations de la cité céleste dans l'Antiquité chrétienne. En effet, 
il a eu un immense impact aussi bien sur les contemporains d'Eusébe que 
sur les générations des chrétiens qui lui ont succédé. 

D'une part, le «probléme» de la cité eschatologique® trouve sa solution 
dans le contexte de l'architecture constantinienne, qui se réclame de l'ac- 
complissement des prophéties et des promesses bibliques sur le royaume 


5 EUSEBE DE CÉSARÉE, Vita Constantini, II, 1; II, 46; III, 3. Dans A. CAMERON, 
St.G. HALL, 1999. 

60 Plusieurs piéces de monnaie frappées dans la nouvelle capitale de Constantinople 
commémorent la victoire sur Licinius, souverain des provinces orientales de l'Empire 
connu pour persécuter les chrétiens, et contiennent également l'image d'un labarum en 
train de percer la tête d'un dragon ou d'un serpent. Cf. Ch. ODAHL, 1981, pp. 9-19. 

9! EUSÈBE DE CÉsARÉE, Vita Constantini, ПТ, 3; Dans A. CAMERON, St.G. HALL, 
1999, 

9? Ibidem. (citation traduite de l'anglais, R.A.). 

65 R. WILKEN, 1992, p. 751. 
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céleste. Les églises de Terre sainte, dont le rôle était déjà important, 
assument une nouvelle mission. Elles assurent le saut, le franchissement 
cosmique tant attendu de la Jérusalem terrestre, historique à la Jérusalem 
céleste, présente et éternelle. 

D'autre part, l'architecture constantinienne confère à la cité céleste 
une forme concrète, un aspect matériel. La notion encore abstraite de 
Jérusalem céleste, telle qu’elle a été développée par le Nouveau Testa- 
ment et par les pères de l’Église, avait besoin d’être concrétisée par le 
biais d'éléments tangibles et terrestres. De même, les loca sancta devaient 
être dotés d’attributs célestes afin d'obtenir une «légitimité spirituelle» 7“. 
En cherchant cette double légitimité, Eusèbe, identifie la construction de 
l'Église de la Résurrection à la fondation de la Jérusalem céleste, et pro- 
pose ainsi une vision absolument nouvelle de la Terre sainte en tant que 
«symbole terrestre du royaume céleste»®. 


L'étape suivante de cette symbolisation peut étre observée dans les 
arts plastiques des peuples chrétiens d'Orient et d'Occident. Sans bou- 
leverser l'approche doctrinale traditionnelle de Jérusalem, la construc- 
tion de l'Église du Saint-Sépulcre et cette interprétation d'Eusébe de 
l'architecture constantinienne entrainent néanmoins une transformation 
sensible de l'image et du concept de la ville sainte. 

L'impressionnante splendeur et la nouvelle signification des basiliques- 
martyriums provoquent un immense intérét dans le monde chrétien. Ces 
monuments deviennent le centre religieux idéal vers lequel se tournent 
les aspirations des chrétiens du monde entier. Les chroniques historiques 
relatent des pèlerinages sans précédent vers la Palestine, en évoquant un 
culte des lieux saints fortement développé dés le IV? siécle. Le Golgotha, 
ce lieu sacré et maintenant trés symbolique, rassemble autour de lui le 
monde chrétien en cercles concentriques. La foi chrétienne y trouve à la 
fois son centre géographique et un repère idéologique. 

L'image architecturale des églises constantiniennes contribue grande- 
ment à cette vénération, parce qu'elles incarnent concrétement ce qui 


64 B. KOHNEL, 1987, p. 106. 

65 A. GRABOÏS, 1998, p. 75. 

66 La position réticente du Nouveau Testament vis-à-vis de la Jérusalem historique, qui 
avait été adoptée par les pères de l'Église a accentué la fissure idéologique entre la Jéru- 
salem terrestre et la Jérusalem céleste, la Jérusalem historique étant systématiquement 
identifiée à la cité juive et paienne. Entre la création des livres du Nouveau Testament et 
le IV? siècle, les pères de l'Église parlent de la cité céleste et spirituelle en négligeant 
complétement la ville terrestre, ou encore, la Jérusalem historique est littéralement mise 
en antithèse à la Jérusalem céleste. Cf. B. KÜHNEL, 1987, p. 78. 
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n'existait, jusque là, que sous forme de tradition religieuse abstraite. Très 
tôt, on voit l'importance de ces constructions dépasser les limites géogra- 
phiques des pèlerinages et le cadre spécifique du rite Hé aux lieux saints 
de la Palestine. L'image des églises et des sanctuaires de Terre sainte 
pénétre la littérature et l'iconographie, confirmant qu'une symbolisation 
aussi puissante a ses sources dans une conception politique et religieuse 
profondément réfléchie. 

De nombreuses œuvres d'art des IV°-V° siècles montrent que les repré- 
sentations des constructions de Jérusalem non seulement s’infiltrent dans 
les arts visuels, mais ont aussi le temps de devenir un motif iconogra- 
phique achevé. L'image des édifices de Constantin apparait en premier 
lieu dans la peinture et la mosaique des églises, puis passe dans les arts 
appliqués trouvant place sur différents objets de culte. Enfin, le théme 
architectural donne lieu à des interprétations symboliques dans la sculp- 
ture et dans l'enluminure des codex". 

Nous examinerons ci-dessous les monuments paléochrétiens les plus 
importants, qui attestent l'existence d'une certaine variété de méthodes 
pour inclure les motifs architecturaux dans des compositions artistiques 
avec une signification à chaque fois nouvelle. 


La Jérusalem céleste dans l'iconographie (IV*-IX* siécles) 


La mosaique de l'église de Sainte-Pudentienne est la plus ancienne 
composition absidale romaine conservée à Rome (402-417) (fig. 19). Cette 
ceuvre est unique pour plusieurs raisons. D'abord, dans l'art monumental, 
c'est la première œuvre conservée, qui reflète la nouvelle iconographie 
de la Jérusalem céleste basée sur la représentation des monuments archi- 
tecturaux réels érigés par Constantin en Terre sainte quelques décennies 
auparavant. Deuxiémement, en combinant des éléments tirés directement 
de l'Apocalypse de Jean avec les éléments architecturaux des /oca sancta, 
cette mosaïque offre la première expression visuelle explicite de l'iden- 
tification symbolique Jérusalem céleste-Jérusalem terrestre. Enfin, c'est 
aussi la première œuvre d'art connue, qui s'est donnée pour vocation de 
créer une image synthétique de deux éléments entiérement divergents: la 


67 D'aprés K. Weitzmann, dans l'art de l'illustration du livre, ce thème iconographique 
se manifeste, en premier lieu, dans un principe de syncrétisme employé dans les scènes 
évangéliques et bibliques, qui commencent à inclure les représentations des monuments 
architecturaux marquant l'emplacement des apparitions divines du Christ en Terre sainte. 
Cf. K. WEITZMANN, 1974, pp. 31-56. 
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description de la cité céleste dans l’Apocalypse de Jean et l’aspect réel 
des monuments constantiniens de Terre sainte. 

Le thème principal de la mosaïque est le Concile céleste de Jésus avec 
les douze apôtres, qui se déroule dans le cadre de l’architecture constan- 
tinienne occupant l’arrière-plan. Jésus trône au milieu de ses douze disci- 
ples, sa main droite étendue dans un geste de bénédiction. Derrière ce 
groupe, on distingue soit un mur, soit un bâtiment longitudinal qui s’étend 
de gauche à droite sur toute la composition absidale. Le deuxième plan 
laisse entrevoir quelques nouveaux éléments architecturaux superposés au 
toit de cet édifice. Au moins trois de ces constructions peuvent être iden- 
tifiées à l’ensemble constantinien du Saint-Sépulcre de Jérusalem. Il s’agit 
de la Rotonde de l’Anastasis à gauche de la composition, d’un édifice 
polygonal à droite, et entre les deux, d’une grande croix gemmée s’élevant 
jusqu'aux cieux à partir de la montagne sacrée. 

Les détails apocalyptiques inclus dans la représentation de la Jérusalem 
céleste sont les quatre animaux symboliques figurés dans les nuages, les 
brebis nimbées aux pieds de Jésus. Or, l'élément sans doute le plus origi- 
nal de la mosaïque est sa muraille apocalyptique à douze portes (Ap. 21), 
qui entoure le lieu de l’assemblée céleste et évoque en même temps un 
bâtiment longitudinal au toit à deux versants, allusion à l’église sépulcrale 
du Golgotha®. Pour être plus précis, les dispositions générales de ce mur 
sont celles d’un édifice basilical, tandis que ses niches outrepassées rap- 
pelent en esprit les douze entrées de la cité céleste de PApocalypse. 

La mosaïque offre donc une composition recherchée, remplie de méta- 
phores visuelles qui exigent un certain travail de décryptage de l’image 
orientée vers cette identification mystique Jérusalem terrestre-Jérusalem 
céleste. L'évolution postérieure de l'iconographie de la Jérusalem céleste 
montre que cette méthode de représentation syncrétique n'a pas été suf- 
fisamment suivie et développée, ce qui fait de la mosaique de Sainte- 
Pudentienne un monument plutót isolé dans l'art paléochrétien. Dans 
l'antiquité tardive, les artistes ont montré une plus grande prédilection 
pour la représentation «fidéle» de l'aspect architectonique des monuments 
de Palestine en omettant les références directes à l'Apocalypse de Jean. 
Les raisons d'une telle approche se comprennent facilement: dés la fin 
du IV* siécle, les processus de symbolisation des monuments de Terre 


68 La figure de Jésus dissimule deux de ces portes, tandis que deux autres sont der- 
riére deux personnages féminins assistant à l'assemblé céleste du Christ et des apótres. 
Il manque deux autres portes, qui ont été probablement retranchées de la composition avec 
les deux apótres, également absents de la représentation de ce Concile céleste. B. KÜHNEL, 
1987, p. 66. 
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sainte sont profondément ancrés dans la mentalité des chrétiens et leur 
seule image suffit à évoquer l’idée de la Jérusalem céleste sans qu'il faille 
recourir aux symboles de l'Apocalypse. 

Les trois autres témoignages iconographiques que nous voudrions ana- 
lyser se rapportent à un autre courant de représentations picturales de la 
cité céleste. 

L'église de Saint-Apollinaire-le-Neuf à Ravenne compte parmi les basi- 
liques les plus richement ornées de mosaïques du V? siècle. Sur le mur sud 
de la nef, composé de trois registres, une procession des vingt-six martyrs 
se dirige solennellement vers le Christ en majesté à partir d'une mosaique 
figurant une somptueuse construction. Celle-ci représente une basilique 
aux rideaux ouverts au-dessus d'une luxueuse entrée flanquée de part et 
d'autre de nefs aux rangées d'arcades symétriques (fig. 20). L'aspect peu 
réaliste de cette coupe architecturale laisse supposer qu'on se trouve en 
présence d'une représentation imaginaire qui, par la fusion des éléments 
extérieurs et intérieurs d'une basilique paléochrétienne, refléte l'image de 
l'Église du Golgotha. Le deuxiéme plan architectural oü l'on distingue 
quelques constructions supplémentaires semble corroborer cette interpré- 
tation: à droite, un édifice circulaire, couvert d'un dóme en tuiles rappelle 
l'édicule gauche de la mosaique de Sainte-Pudentienne de Rome; à gauche, 
une autre construction circulaire, surmontée d'un tambour et d'une coiffe 
conique, se rapproche, quant à elle, des dispositions du deuxiéme sanc- 
tuaire figurant sur le cóté droit de la mosaique de Sainte-Pudentienne. Ce 
parallélisme visuel nous fait supposer que les deux sanctuaires, symétri- 
quement placés à l'arriére-plan de l'édifice basilical, constituent l'une des 
principales variantes de représentation de l'Église sépulcrale de Jérusalem 
dans la tradition artistique de la basse Antiquité. Toutefois, la mosaïque 
de la nef de Saint-Apollinaire-le-Neuf marque peut-étre le début d'un 
autre courant de représentations symboliques. Elle met en relief l'identité 
d'une architecture radieuse, vue de prés, dans son aspect triomphal. Le 
regard est donc focalisé sur l'image d'une église*”, mais qui signifie plus 
qu'une église. C'est la quintessence des aspirations chrétiennes à la Jéru- 
salem céleste venant d'un lieu spécifique situé en Terre sainte”. 

Les objets de culte sont porteurs de la méme signification, tel le can- 
délabre du Musée de l'Ermitage (fig. 21), le Sceau à pain du Musée de 
Cleveland avec la représentation d'une basilique-martyrium (fig. 22). Le 


69 Selon une hypothèse, les arcades de cette image architecturale abritaient à l'origine 
des personnages (probablement le Christ avec les apótres), qui furent supprimés au moment 
où les Byzantins occuperent Ravenne. Cf. E. DYGGVE, 1941, p. 35, pl. XVI, fig. 35. 

70 B. KÜHNEL, 1987, p. 99. 
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passage du motif architectural aux accessoires de l’église et aux objets 
liturgiques confère au motif architectural de Jérusalem une plasticité tri- 
dimensionnelle, accentuant son symbolisme. 

La tradition picturale arménienne des premiers siècles chrétiens ne 
devrait pas manquer non plus d'exemples d'identification symbolique 
Jérusalem terrestre-Jérusalem céleste. Les plus anciennes enluminures 
arméniennes ont été préservées sur deux folios du VIP siècle reliés plus 
tard à l'Évangile d'Ejmiacin qui fut exécuté en 989. Ces pages montrent 
le plus ancien fond architectural connu dans les codex arméniens. Trois 
de ces quatre miniatures possèdent un décor basilical qui sert de cadre 
aux scènes dites narratives. Leur iconographie est très élaborée, ce qui 
permet de supposer que le motif était connu dans la miniature des pério- 
des antérieures. L’Annonciation à Zacharie est figurée sur une représen- 
tation à demi-coupée d’une basilique où l’image de l’archange apparaît à 
l'entrée de l’édifice richement orné (fig. 23). L'Annonciation à la Vierge 
représente une scène analogue; cependant, l'aile basilicale analogue à 
celle de la première scène s'étend, cette fois-ci, en sens inverse, car c'est 
l'image de la Vierge qui figure à gauche, devant l'entrée de l'église (fig. 24). 
Enfin, la scéne suivante, celle de l'Adoration des Mages, se déroule dans 
un nouveau décor montrant une basilique parfaite dont les deux cótés 
sont réunis au sanctuaire en forme d'abside ou d'arc triomphal situé au 
milieu (fig. 25). Ainsi, les deux scénes symboliques d'Annonciation met- 
tent en valeur l'entrée de la nouvelle Église Universelle, tandis que l'arc 
triomphal s'établit au milieu des deux ailes et compléte l'image architec- 
turale par l'avénement de l'Enfant-Sauveur. 

On retrouve cette nouvelle méthode de représentation d'édifice basilical 
dans d'autres exemples iconographiques comme l'image d'église servant 
de fond architectural au portrait de l'Évangéliste Luc dans un codex du 
IX* siècle en provenance de San Candido en Italie (fig. 26) et une repré- 
sentation analogue de la basilique du Golgotha dans le Psautier d'Utrecht 
(fig. 27). Leur schéma architectural dit «de lésion» symboliserait, la rup- 
ture entre le monde terrestre et le monde céleste et représenterait ainsi 
un nouveau pas en direction de l'interprétation symbolique de la Jérusa- 
lem céleste dans l'iconographie"!. 

Hormis ce message métaphorique, les derniers exemples cités sont éga- 
lement remarquables pour leur parenté stylistique avec les tendances de 
l'architecture religieuse de leur époque. En effet, les éléments architectu- 
raux dans le groupe des miniatures anciennes de l'Évangile d’Ejmiacin 


71 B. KÜHNEL, 1987, p. 135; E. BALDWIN-SMITH, 1956, p. 161. 
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(VT siècle) s”apparentent au style à la fois sobre et solennel des basiliques 
orientales des IV°-VI° siècles. La mosaïque de Saint-Apollinaire-le-Neuf 
de Ravenne, discutée plus haut, présente le même intérêt de ressemblance 
avec l'architecture réelle. L'image frontale et symétrique de la majestueuse 
église est placée dans la nef, immédiatement au-dessus des arcades de la 
basilique de Saint-Apollinaire-le-Neuf. Elle fait penser qu'il s'agit peut- 
étre d'une seule et méme construction architecturale tellement la ressem- 
blance stylistique est importante (fig. 28-29). 

Dès le IV* siècle, dans son discours sur la consécration de la grande 
basilique de Tyr, Eusébe de Césarée identifie la construction de toute 
église à l'édification de la Jérusalem celeste””. Aux siècles suivants, les 
témoignages de ce genre deviennent plus fréquents avec un retentisse- 
ment important sur les principes de l'architecture religieuse. À partir de 
l'antiquité tardive, presque chaque église chrétienne propose une interpré- 
tation topographique des lieux saints, en adaptant à son propre plan les 
principaux composants des églises de Terre sainte. Ce principe une fois 
mis en place, l'église du Saint-Sépulcre partage les connotations sacrées de 
la Jérusalem céleste avec toute église chrétienne”. Toutefois, le rôle sacral 
des monuments de Terre sainte continue d'en faire un sujet de vénération 
sans rival chez les chrétiens du monde entier, qui ne cessent d'affluer aux 
pieds des majestueuses églises de Palestine. Dans les arts plastiques aussi, 
le théme de la Jérusalem céleste reste prépondérant. Ici, l'identification 
de toute église chrétienne à la construction de la Jérusalem céleste ne fait 
que permettre certains emprunts, notamment, en autorisant les artistes à 
s'inspirer des monuments réels de l'architecture locale, sans doute plus 
accessibles que les églises de Terre sainte. 

La compréhension de la nature de ces emprunts entre l'architecture et 
les arts plastiques nous semble importante, car certaines représentations 
architecturales peuvent préter à confusion. En effet, on ne manque pas 
d'exemples, où les images des basiliques dans les œuvres d'art médiéval 
sont identifiées avec les monuments d'architecture d'une époque donnée 
ou d'une tradition locale particuliére sans que leur lien avec le concept 
de la Jérusalem céleste soit pris en compte”. 


7 EUSEBE DE CÉSARÉE, Histoire Ecclésiastique, X, 4. Dans BARDY, 2003. 

73 B. KOHNEL, 1987, p. 87. 

74 On citerait notamment l'exemple, où l'image de la basilique figurant sur le mur de 
la nef centrale de l'église Sainte-Apollinaire-le-Neuf est prise généralement pour le 
palais de Théodoric. Nous croyons disposer d'arguments suffisants pour rejeter cette 
thèse. En 1941, E. Dyggve y a reconnu la figuration aplanie d'une basilique hypèthres. 
Cf. E. DvGGVE, 1941, pl. XI, fig. 27, 29. L'interprétation d'une basilique développée est 
avancée par N. DUVAL, 1965, p. 251. 


204 R. AMIRKHANIAN 


Un rapprochement stylistique avec l’architecture réelle a été signalé 
aussi en rapport avec les Tables de Canons de l'Évangile d’Ejmiacin, 
dont les motifs ornementaux ont tous, sans exception, des analogies 
immédiates dans l’art ornemental arménien des V°-VII° siècles”. Cette 
analyse a une grande importance dans le contexte de la problématique 
des prototypes anciens des xorans arméniens. Les miniatures de l'Évan- 
gile d'Ejmiacin semblent reproduire des enluminures arméniennes plus 
anciennes (probablement du VIT siècle) car les motifs ornementaux des 
xorans dans ce manuscrit ne sont guère abondants dans l’architecture 
arménienne du dernier quart du X° siècle. Les Tables de Canons du 
X° siècle évoqueraient donc des motifs architecturaux et ornementaux, 
«sacralisés par la tradition et par le temps»’°. Les études qui rapprochent 
les images architectoniques des Tables de Canons des tendances stylis- 
tiques de l’architecture locale sont précieuses et méritent d’être appro- 
fondies, du moins pour ce qui est les xorans antérieurs au XI° siècle. 
Toutefois, cette analyse doit étre soumise a la question principale liée 
à la sémantique des Tables, dont les origines remontent a la première 
iconographie chrétienne de la Jérusalem céleste. 

Revenons maintenant a cette tradition initiale afin de signaler un qua- 
trième type de représentation de la cité céleste. Cette nouvelle approche 
consiste à présenter l'architecture dans sa coupe intérieure. L'assemblée 
céleste prend place sous un décor architectural imitant soit la colonnade, 
soit le passage arqué à l’intérieur d’une basilique. Les sarcophages romains 
à décor sculpté du TV" siècle appelés aussi des sarcophages «à portes 
de ville»" sont parmi les plus anciens monuments connus qui appliquent 
ce principe. Le sarcophage de Concordius exécuté vers 385 est l’un des 
premiers monuments de ce groupe (fig. 30). Les apôtres siègent au fond, 
entre les colonnes, avec Jésus au centre de la composition. Grâce à l’ar- 
chitecture symétrique et régulière qui les surmonte, le registre des per- 
sonnages assistant à cette assemblée céleste et faisant différents gestes en 
direction du Christ semble parfaitement synchronisé. Dans d’autres cas de 
sarcophages sculptés, le rythme et la symétrie sont obtenus par des arca- 
des réparties de part et d’autre du centre de la composition (Latran 174 A, 
fig. 31). Le motif médian révèle aussi une nouvelle méthode pour repré- 
senter les sanctuaires des églises de Terre sainte. Sur le sarcophage de 
Borgo Vecchio (Palazzo del Duca di Ceri), l’image de Jésus est remplacée 
par une Croix monumentale surmontée d’un chrisme, et un édifice à plan 


75 Sr. MNACAKANYAN, 1958, p. 65. 
76 Ibidem. 
77 R. SANSONI, 1969. 


SYMBOLIQUE DES TABLES DE CANONS 205 


circulaire symbolisant l'édicule de l'Anastasis figure derrière la Croix, 
objet de la vénération des apôtres (fig. 32). 

Du point de vue chronologique, les sarcophages romains sont les exem- 
ples les plus voisins des prototypes des Tables de Canons conçues dans 
les scriptoria palestiniens de la première moitié du ГУ” siècle. Mais ils 
semblent fournir également la méthode iconographique la plus proche 
de celle qui est employée dans l’enluminure des livres pour le motif 
architectural des Tables de Concordance. Les fines arcades continues, 
abritant et menant les personnages vers le centre de la composition, où 
la Croix avec le monogramme de Jésus s’associe au lieu réel de sa Résur- 
rection, ne laissent aucun doute sur la pertinence du rapprochement 
iconographique. 


Rappelons que les Tables de Canons arméniennes n'étaient associées 
jusqu'ici au cercle iconographique dit /oca sancta qu'à travers l'image du 
petit temple rond nommé Tempietto, dont on trouve de nombreuses repré- 
sentations parallèles dans l'art religieux des 1V“-VF siècles. On citerait ici 
à titre d’exemple les célèbres ampoules de pèlerins se rattachant au cadre 
de l’art chrétien de la Palestine et liées exclusivement aux pratiques de 
pèlerinages en Terre sainte”. Or, les monuments paléochrétiens analysés 
ci-dessus attestent que l'évocation de l'image isolée du Saint-Sépulcre de 
Jérusalem sur les ampoules palestiniennes et les œuvres analogues n’est 
qu'une variante, voire une «version abrégée» du motif plus vaste de loca 
sancta et de la Jérusalem Nouvelle. Des dizaines d'autres exemples d'ico- 
nographie, dont quelques uns ont été évoqués ci-dessus, reflétent l'image 
plus «compléte» de la Jérusalem chrétienne. L'aspiration à la cité céleste 
se visualise, dans ces œuvres, à l'aide de l'ensemble des composantes 
architecturales de la basilique de la Résurrection. Nos démonstrations 
précédentes permettent d'associer le décor architectural des Tables de 
Canons à cette autre riche série de rappels artistiques de l'église monu- 
mentale du Calvaire, comprenant tout un groupe d'édifices cultuels du 
IV* siécle, élevés par les contemporains à l'échelle d'un symbole universel. 

L'apparition de ce motif dans les manuscrits arméniens serait due 
au phénomène de sa large diffusion iconographique à travers le monde 
chrétien, liée à la fois au culte des lieux saints et à leur identification au 
concept de la Jérusalem céleste. Ce dernier étant emprunté à l'Apoca- 
lypse, son développement dans l'art arménien est autrement intéressant 
quand on connait la réticence de l'église arménienne à l'égard de ce texte 
du moins jusqu'au XII siècle. 


78 A. GRABAR, 1958. 
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En effet, le dernier livre du Nouveau Testament, a longtemps été exclu 
du canon de la Bible arménienne. Ce n’est qu’en 1179, que Nersès de 
Lambron, évêque de Tarse, connu pour ses sympathies romaines, obtient 
son classement parmi les livres de la Bible, révise et remanie une ancienne 
traduction arménienne de l’Apocalypse qu’il Joint à sa Bible en un volume, 
la première du genre en arménien. Cette ancienne traduction avait été 
effectuée probablement au V° siècle par des auteurs dont l’histoire n’a 
pas conservé les noms”. Elle est sans doute antérieure à la traduction du 
V° siècle de l'Histoire Ecclésiastique d’Eusebe de Césarée, qui contient de 
nombreuses références en langue arménienne à l'Apocalypse de Jean’. 
Cette hypothése semble d'autant plus plausible qu'on trouve des passages 
empruntés à l'Apocalypse non seulement chez les auteurs arméniens des 
X*-XF siécles, comme Grégoire de Narek, mais aussi chez les auteurs de 
l’âge d'or de la littérature arménienne, comme Moïse de Khorène et David 
Invincible (V°-VI° siècles}. 

Parmi les sources écrites de cette période, la plus pertinente du point 
de vue de notre étude est l'Histoire des Arméniens d’Agathange. Son célè- 
bre récit décrivant la vision de saint Grégoire l’Illuminateur laisse entre- 
voir un étonnant rapport avec l’Apocalypse de Jean et son chapitre 21 
décrivant la descente de la Jérusalem Céleste: 


«Alors un grand bruit de tonnerre se fit entendre. La voûte du firmament 
céleste s’ouvrit comme un pavillon (...) Et moi regardant je vis le firma- 
ment céleste ouvert (...) Et un homme au visage terrible (...) descendit 
le premier d”en-haut, (...) et il frappa en profondeur le sol largement 
étendu (...) Et j'aperçus au milieu de la ville un piédestal énorme (...) 
duquel s'élevait une immense colonne de feu, avec un nuage comme 
chapiteau, surmontée d'une croix flamboyante. Et je regardais et je vis 
trois autres piédestaux (...) Et ces piédestaux étaient de couleur rouge 
sang, et les colonnes étaient de nuages et les chapiteaux de feu (...) Et 
sur les croix de ces quatre colonnes s’unirent ensemble des arcs admi- 
rables; et sur ces arc je vis une coupole en forme de pavillon, formé de 
nuages (...). Et sous ce pavillon, sur les arcs je vis les trente-sept saintes 
martyres, toutes éclatantes dans leurs robes blanches (...) Et en haut de 
l'édifice je vis un trône divin et admirable, tout entier de feu, où se dres- 


sait la Croix du Seigneur»*?. 


79 Cet ancien texte arménien conservé dans un manuscrit de la collection de Jérusalem 
a été publié par Frédéric Murad. Cf. F. MURAD, 1905-1911. 

80 M. TER-MOVSESJAN, 1902, p. 196. 

81 On trouve, notamment, la citation du verset 12,1 de l’Apocalypse chez Moise de 
Khorène (Histoire de l’Arménie), et celles des versets 6,8, 13,11-17, 14,1 et 22,4 chez 
David Invincible. Cf. M. TER-MOVSESJAN, 1902, pp. 196-197. 

82 AGATHANGE, Histoire du règne de Tiridate. CII, $733-738. Dans V. LANGLOIS, 1867, 
pp. 156-158; A. KHACHATRIAN, 1971, p. 73. 
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Le rêve de saint Grégoire décrit l'événement visionnaire ayant inspiré la 
fondation des églises-martyriums de VatarSapat: des monuments architec- 
turaux élevés à l'endroit où furent martyrisées les saintes vierges Hrip sime, 
Gayane et leurs compagnes, c’est à dire sur les hauts lieux de témoignages 
chrétiens®*. 

Dans la vision de Grégoire, l’ensemble architectural dont 1l s’agit, est 
représenté comme un édifice unique à quatre colonnes avec une coupole 
(xoran en arménien classique). Chaque colonne désigne un monument et 
toutes les quatre constituent un pavillon**, c'est-à-dire un tout unifié comme 
l'Église universelle. Les premiers martyriums monumentaux de Terre 
sainte devaient être les précurseurs immédiats de la construction mystique 
apparue dans le rêve du saint arménien‘. D'autre part, il y a beaucoup de 
chances que la comparaison eusébienne de ces monuments avec la descente 
ici-bas de la Jérusalem céleste soit la première source d’inspiration de cet 
impressionnant tableau visionnaire dressé par Agathange. 

En somme, l’histoire du rêve de saint Grégoire fusionne à sa manière 
des éléments symboliques d’une vision théophanique avec des références 
à des constructions identifiables dans l’architecture réelle. Cette vision 
témoigne de la connaissance par les auteurs arméniens de cette période 
de sources d'une canonicité contestée plus tard comme l'Apocalypse de 
Jean, mais elle démontre surtout à quel point la nouvelle vision synthéti- 
que de l’architecture sacrée, inventée à peine un siècle auparavant sous 
le règne de Constantin, a profondément marqué les esprits des chrétiens 
jusqu'en Arménie. Les raisons d'une inspiration aussi forte ont été judi- 
cieusement résumées par A. Grabar: «L'attachement des Arméniens aux 
usages cultuels et monumentaux de la Palestine a été aussi étroit, parce 
que, dés une époque ancienne, ils ont cru reconnaitre dans leur propre 
pays une nouvelle terre élue par la gráce, oü il convenait de concevoir les 
fondations des sanctuaires en partant des mémes principes qu'en Terre 
sainte». Si, dans l'architecture arménienne, cela trouve une expression 
monumentale à grande échelle lorsque «la topographie sacrée des théo- 
phanies se superpose à la géographie matérielle de l'Arménie»", à plus 
petite échelle ce phénoméne se reproduit dans l'enluminure, confirmant 


53 V. LANGLOIS, 1867, p. 160, note 1. 

84 A. KHACHATRIAN, 1971, p. 77 

85 Rappelons que l’hémisphère de la basilique du Calvaire était un sanctuaire monumen- 
tal élevé par Constantin sur le lieu de la Crucifixion de Jésus. Il comportait douze colonnes 
ou stèles, dont chacune personnifiait un apôtre du Christ, et toutes étaient liées sous un dôme 
commun. Cette construction qui est décrite en détail chez Eusèbe (VC, III, 33) pourrait avoir 
servi de source d'inspiration pour la vision de Saint Grégoire l'IIIuminateur. 

86 A. GRABAR, 1958, v. I, p. 329. 

87 Ibidem. 
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une fois de plus le renouvellement du rôle des cultes théophaniques pales- 
tiniens dans l’art arménien ancien. 

Partant des ses inspirations et de cette symbolique initiale, dès la 
période la plus ancienne, les artistes arméniens ont adopté le principe 
iconographique qui consistait à représenter dans l’art les éléments de 
l'architecture sacrée en tant qu”images de l'Église Universelle dans sa 
présente et éternelle gloire rendue possible par la descente de la Jérusa- 
lem céleste sur terre. Dans l'enluminure des livres arméniens, ce théme 
apparait plus tót que dans les autres genres de l'art religieux, gráce au 
décor des Tables de Canons. 

Dans les siécles suivants, les enlumineurs arméniens continuent à 
montrer une nette prédilection pour l'illustration de ce prologue eusébien 
contenant les tableaux de concordance évangélique. La dimension sym- 
bolique et la richesse artistique que les Tables de Canons reçoivent dans 
la miniature arménienne permettent de parler d'un développement médié- 
val sans précédent et ininterrompu d'un motif iconographique dont l'ori- 
gine remonte à la plus ancienne époque de l'art chrétien. 

Revenons toutefois aux origines de cette tradition. L'originalité et 
l'ancienneté de la contribution arménienne à la tradition iconographique 
des Tables de Canons, considérée dans l'optique de la Jérusalem céleste, 
peut aussi aider à déterminer l'époque à laquelle ce motif ancien serait 
apparu et quelle place il occupait parmi les représentations analogues. 
Elles permettraient aussi, semble-t-il, d'apporter une contribution à la 
question controversée sur la date d'apparition de l'imagerie architectu- 
rale en relation avec le concept de la Jérusalem Nouvelle dans les arts 
plastiques de la basse Antiquité. 

Les sarcophages romains (IV? siècle), dont l'iconographie joint les 
assemblées célestes à la représentation de l'architecture des lieux saints, 
attestent que ce motif symbolique est apparu avant la mosaique de Sainte- 
Pudentienne à Rome (V® siècle), première représentation analogue dans 
la peinture romaine monumentale. Selon une autre hypothése, les origi- 
nes iconographiques de ces sarcophages devraient étre cherchées dans la 
peinture monumentale d'une période antérieure, probablement au temps 
méme de l'empereur Constantin. On a méme supposé que ce motif est né 
dans la deuxième moitié du TV" siècle, car les œuvres de l'époque citée 
présentent une iconographie déjà trés élaborée. Le seul obstacle à cette 
hypothése est le fait qu'aucun exemple iconographique analogue ne soit 
conservé de cette période ancienne**. 


88 B. KÜHNEL, 1987, p. 71, note 72 (11/1). 
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Cependant, le rapprochement du point de vue stylistique des Tables 
de Canons arméniennes avec les sculptures des sarcophages romains du 
Гут" siècle semble confirmer que les xorans reflètent assez fidèlement 
certains prototypes très anciens. L'histoire de l'invention des tableaux 
de Concordance évangélique corrobore l'existence de ces prototypes. Il 
est rapporté dans la Vita Constantini qu'en 331, sur l'ordre de l'empereur 
Constantin, Eusébe commande aux meilleurs scriptoria palestiniens de 
préparer cinquante Tétraévangiles et d'y inclure le système de Concordance 
de son invention (VC, IV, 36). S'appuyant sur cette source, C. Nordenfalk 
avait avancée l'hypothése selon laquelle les synopses d'Eusébe étaient 
d'ores et déjà disposées sous un décor architectural. En outre, l'évéque de 
Césarée aurait apporté une participation personnelle à la conception 
artistique de ces Tables de Canons anciennes, également connues sous le 
nom d’archetypes eusébiens®. 

Compte tenu du róle d'Eusébe dans la vie politique, religieuse et esthé- 
tique de l'Empire, cette version semble tout à fait plausible. On ne s'étonne 
pas non plus que le motif imaginé par ce novateur chrétien se soit déjà 
rattaché à la recherche d'un théme décoratif dans le cadre du culte et de la 
théorie religieuse des lieux saints. Ses chroniques rédigées en cette méme 
période (324-339) abondent en information sur la construction des premiè- 
res basiliques-martyriums de Terre sainte. Auteur de descriptions prolixes 
de ces monuments, Eusèbe définit aussi les principales directions de leur 
symbolisme. La basilique du Golgotha est au centre de son attention. Il en 
décrit longuement les dimensions, le décor splendide, et couronne son récit 
en comparant l'Église du Calvaire à la descente ici-bas de la Jérusalem 
céleste. Cette exégèse, qui confère, pour la première fois dans l'histoire de 
la chrétienté, une véritable dimension cosmique aux constructions archi- 
tecturales, ne manquera pas de suggérer, aux générations futures des chré- 
tiens, l'idée que la construction de la basilique du Saint-Sépulcre avec son 
emplacement spécifique en Terre sainte est l'accomplissement des pro- 
phéties biblique sur la cité céleste de la fin des temps. 

Les prototypes eusébiens des Canons de Concordance dont les repro- 
ductions les plus fidéles seraient donc les xorans des manuscrits armé- 
niens du X* siécle, deviennent dés lors la preuve de l'origine trés ancienne 
de cette iconographie dite «architecturale». La date de leur exécution (331), 
antérieure à celle des sarcophages romains, suggére que leur décor pour- 
rait de plein droit étre considéré comme l'une des plus anciennes repré- 
sentations de la basilique du Golgotha dans les arts plastiques du premier 


89 C. NORDENFALK, 1938, v. I, pp. 47-48. 
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millénaire chrétien. Les Tables de Canons seraient aussi les premières à 
symboliser l'identification mystique Jérusalem terrestre — Jérusalem 
céleste, concept qui connaîtra une vaste diffusion dans l'art sacré des 
siècles suivants. 


Pour terminer, citons D. Ainalov: «En étudiant la littérature de peleri- 
nage, on voit clairement qu'il ne s'agit pas simplement d'un goüt étonnant 
des pélerins pour la Palestine, oü ils vérifient de leurs propres yeux les 
histoires bibliques et évangéliques. Il s'agit d'un nouveau tournant dans 
la mentalité médiévale. Un art nouveau est créé en Palestine pour glori- 
fier les événements de la Bible et de l'Évangile sur les lieux de leur mani- 
festation. Ces édifices grandioses et leur somptueux décor provoquent 
Petonnement des pèlerins qui en décrivent les mosaïques et les pierres 
précieuses. Les formes de cet art complexe, ses sujets et ses particularités 
se sont ensuite répandus dans tous les pays de l'Orient et de l'Occident 
chrétiens, dont l'art s'est formé sur cette base. 

Voilà donc le centre du monde — son nombril — exposé méme à 
présent à Jérusalem, prés du Calvaire, pour montrer le vestige de ce mou- 
vement de pensée médiévale qui, renonçant à la tradition antique, a créé 
la symbolique nouvelle de la civilisation chrétienne». 


29 D. AINALOV, 1927, p. 79. 
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Fig. 1 
Matenadaran M 7644 Fol. 7b-8a (XIHF s.) 
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Fig. 4 
Matenadaran M 2374 Fol. 1a (Ev. d’Ejmiacin, 989) 
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Fig. 12 
Ibidem fol. 5a 


Fig. 11 
Ibidem fol. 4b 
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Matenadaran M 9430 fol. bv (X° s.). 


Fig. 15 
Jérusalem (Patriarcat arménien) J 2555 fol. 7 (X° s.). 
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Fig. 17 
Jérusalem, basilique de la Résurrection vers 335: 
plan et dessin de R. Krautheimer. 
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Fig. 18 
Jérusalem, basilique de la Résurrection vers 335: 
plan et dessin de R. Krautheimer. 
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Fig. 19 





Fig. 20 
Ravenne, basilique Saint-Apollinaire-le-Neuf, mosaïque du mur sud de la nef (V° s.) 
Détail. 
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Fig. 21 





Fig. 22 
Cleveland (Musée d'art), sceau à pain (Byzance, VI-VIII" s.). 
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Fig. 24 
Ibidem fol. 228b l’annonciation a Marie 


Fig. 23 
Matenadaran, M 2374 fol. 228a 
L'annonciation à Zacharie 


[Ev. d'Efmiacin, miniatures finales VE s.) 
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Ibidem fol. 229a, l’adoration des Mages. 
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Fig. 26 
Innsbruck (Bibliotheque Universitaire), N° 484 fol. 110v (X° s.) 
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Fig. 21 
Utrecht (Bibliotheek der Rijksuniversiteit), 
N° 484 fol. 75v (Psautier, Ps 133-134:1-2), vers 830 
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Fig. 28 
Ravenne. Basilique Saint-Apollinaire-le-Neuf, 
mosaïques du mur sud de la nef (V° s.). 





Fig. 29 
Ravenne. Basilique Saint-Apollinaire-le-Neuf, 
mosaïques du mur sud de la nef (V° s.). 
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Fig. 30 
Arles (Musée de la Provence antique), 
sarcophage de Concordius (IV* s.) 





Fig. 31 





Fig. 32 
Borgo Vecchio (Palazzo del Duca di Ceri), 
Sarcophage (IV* s.). 
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